﻿ TENDiNtE iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA Despre Dumnezeu Premise si precursori Ermis SEGATTi Universitatea din Torino, italia Premisa Teologia indiana contemporana, desi este dependenta de matricea occi- dentala in inspiratia sa originara, asa cum este evident din profi lul principalilor sai interpreti, formati in larga masura in centrele culturii religioase europene si din Statele Unite, manifesta o tendinta crescanda de a revendica propria autonomie, fi e pornind de la inradacinarea ei intr-o traditie de importanta absoluta, fi e in virtutea conditiei sale asiatice deosebite, care-i permite interlo- cutiuni inedite si cu greu accesibile Occidentului Literatura teologica ce se indreapta in aceasta perspectiva este de acum foarte extinsa in aceasta lucrare se va trata "cercetarea despre Dumnezeu", un domeniu care nu pe nedrept este considerat prioritar, de vreme ce se intentio- neaza evidentierea caracterului special al teologiei indiene in intreaga perioada a istoriei sale si, oricum, un punct de referinta incontestabil in contextul indiei Argumentul a cerut aluzii frecvente la alte aspecte ale refl ectiei teologice, indeosebi la cristologie, dialogul interreligios si inculturare, care fac trimitere la o eventuala tratare autonoma pentru a justifi ca in intregime pozitia autorilor despre care se vorbeste Consideratii asemanatoare sunt valabile pentru cateva fi loane importante ale teologiei indiene din secolul al XX-lea, cum ar fi teolo- gia eliberarii si diferitele exprimari ale teologiei Dalit, ale carei concluzii ar fi , de altfel, complet pertinente pentru tematica "cercetarii despre Dumnezeu" Despre ele nu se va vorbi in acest studiu Curentele si autorii din india care fac referinta la teologia eliberarii ar cere, de fapt, o confruntare prea ampla cu exprimari asemanatoare din alte continente pentru a evidentia caracteristicile sale speciale Prezentarea refl ectiilor despre Dumnezeu din teologia Dalit, in multe privinte legata de instantele eliberarii si contextualizata evident in unele regiuni din subcontinentul indian, ar cere, la randul sau, dezvoltari prea extinse si diferentiate DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)96 in acest studiu se vor trata fazele preliminare ale teologiei indiene pornind de la precursorii ei din secolul trecut intr-un alt studiu privirea se va indrepta spre manifestarile ei mai recente Fiecare autor va fi insotit de scurte adnotari biografi ce, presupunand ca nu intotdeauna si nu toti sunt larg cunoscuti in Europa in citate - cu rare excep- tii - am preferat sa semnalez numai operele folosite in mod obisnuit in con- textul indian, in asa fel incat sa furnizez o perspectiva a literaturii locale cu privire la argumentele tratate Relectura originilor Refl ectia teologica contemporana in india revine cu insistenta asupra in- tregii perioade istorice a propriului trecut Numai acest aspect ar putea sa con- stituie o abordare in sine elocventa pentru a intelege directiile si intentiile sale in trecut sunt analizate cu precadere doua epoci Prima se refera la comunitatile crestine prezente in india in perioada inde- partata ce precede diferitele faze coloniale ale contactelor cu Occidentul si, de aceea, merge inapoi pana la originile crestinismului Crestinii din india consi- dera ca se pot lega in mod legitim de evanghelizarea realizata direct de apos- tolul Toma, care aici ar fi inceput prima convertire a catorva reprezentanti ai castelor inalte, pentru a merge apoi in China Trimiterea crestinismului din india la originea autonoma si apostolica capata o semnifi catie deosebita intr-o perioada cum este cea actuala in care si teologia revendica un rol specifi c pro- priu fata de traditia occidentala pana acum dominanta Crestinii care provin din aceasta evanghelizare primara, foarte veche, au suferit in secolele care au urmat diferite infl uente ce proveneau, mai ales, din Biserica Siriana Orientala si Occidentala si apoi - ca urmare a diferitelor colonizari din epoca moderna si contemporana - si infl uenta traditiei occidentale a crestinismului Rezulta astazi un cadru destul de complex de apartenente si de rituri inca in echilibru instabil si, oricum, obiect al unor permanente cercetari istorice pentru a re- construi evenimente indepartate in timp1 1 Cf spatiul amplu rezervat dezbaterii cu privire la izvoarele ce se refera la originile cresti- nismului indian in recenta activitate editoriala a Church History Association of india, care anunta sase volume de History of Christianity in india Primul volum este coordonat de A Mathias Mundadan CMi, From the Beginning up to the Middle of the Sixteenth Century (up to 1542), Bangalore 1989 Pentru discutia aprofundata a izvoarelor ce se refera la evanghelizarea directa a sfantului Toma, cf indeosebi pag 1 64 Un numar recent al indian Missionological Review (Sacred Heart Th eological College, Shillong, march 1988, 20, n 1) dedica unele arti- cole originii crestinilor sfantului Toma iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 97TENDiNtE Epoca a doua careia i se atribuie o semnifi catie deosebita coincide cu dife- rite faze ale colonizarii, incepand de la cea portugheza pana la dominatia im- periala britanica mai recenta, astazi interpretate adesea ca epoci de "cucerire" in timpul carora s-a exercitat asupra crestinismului indian nu numai o putere politica, ci si de inculturare unilaterala intensa, teologica si spirituala, din par- tea diferitelor confesiuni crestine din Occident fata de traditiile locale in aceasta perioada nu se poate vorbi de o dezvoltare autonoma si originala a teologiei indiene Totusi, o atentie cu totul deosebita este data de catre catolici iezuitilor Th omas Stephens si Roberto De Nobili (in india din anul 1606) si tentativelor lor de a reforma metodele de evanghelizare introduse de padroado portughez in mod asemanator, protestantii refl ecteaza asupra primilor pasi ai prezentei lor misionare pornind de la inceputul secolului al XViii-lea cu Ziegenbalg si Plutschau2 in evaluarea activitatii lor se refl ecta adesea dezbaterea deschisa astazi intre diferitele curente teologice si misionare prezente in india: unele tind sa exalte in aceste personaje caracteristicile inovatoare si aproape anticipatoare ale pro- blemelor actuale, altele, in schimb, redimensioneaza importanta lor in orice caz, in pofi da eforturilor insemnate de adaptare la mentalitatea locala, De No- bili - personalitatea cea mai studiata - nu-si propunea, desigur, sa creeze o teologie autohtona si nici n-ar fi fost de conceput lucrul acesta in catolicismul din acea epoca si indeosebi in climatul eclezial al perioadei post-tridentine Totusi, e vorba de tentative de asimilare si de aprofundare a culturii hindu- iste, care i-au permis sa exprime observatii destul de pertinente cu privire la argumente care se refera la obiectul specifi c al acestei cercetari si sunt recepta- te astazi cu atentie deosebita de teologia contemporana3 2 Cf R Boyd, An introduction to indian Christian Th eology, indian Society for Promoting Christian Knowledge (iSPCK), (a cincea retiparire a editiei a doua 1975, prima editie 1969), 14-18 3 Cf F Wilfred, Beyond Settled Foundations, Th e Journey of indian Th eology, Depart- ment of Christian Studies, University of Madras, Trichy 1993, 9-18; R Boyd, An introduction to indian Christian Th eology, 11-14; D Yesudhas, ""indigenization or Adaptation?" A Brief Study of Roberto De Nobili’s Attitude to Hinduism", in Bangalore Th eological Forum (septem- ber 1967) 39 s u ; D S Arokiasamy, "Moral Th eological Perspectives in Evangelization", in Vidyajyoti (novembre 1997) 804-805, care subliniaza caracterul puternic umanist-renascen- tist al lui De Nobili, care-l facea sa aprecieze culturile in sine, deci nu numai in functie pur instrumentala pentru scopurile evanghelizarii Pentru evenimentele istorice ale misiunii lui De Nobili, cf volumul ii din Church History of india, coordonat de J Thekkedath SDB, From the Middle of the Sixteenth to the End of the Seventeenth Century (1542-1700), Bangalore 1988, 212 s u O lectura foarte polemica, in cheie de radicalism hinduist, a activitatii lui De Nobili DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)98 in informatio de quibusdam moribus nationis indicae (1613) el nota printre altele: teologii lui Vedanta explica cu mare aproximatie atributele divine subliniind caracterul lor absolut; de exemplu, ei demonstreaza ca Dumnezeu fi inta in sine subzistenta, este vesnic, incorporal, este bun prin natura, este prezent pretutin- deni, este cauza oricarui lucru Roberto De Nobili considera chiar ca a gasit in textele sacre ale traditiei hinduse aluzii la misterul trinitar al revelatiei crestine: Dar, ceea ce este si mai surprinzator, eu descopar in aceste texte chiar o adumbrire a misterului ascuns al Preasfi ntei Treimi, al Prea Binevoitorului si Prea inaltului Domn care, fara indoiala, daruieste si acestor tinuturi indepartate niste licariri din secretul cel mai ascuns al credintei noastre prin invatatura catorva intelepti ce se afl a in mijlocul acestor oameni, intr-un mod analogic modului in care, printr-o inspiratie destul de misterioasa, El a binevoit sa-i lumineze pe Sibilla, pe Trisme- gisto si anumiti alti invatatori ai intelepciunii umane in partile noastre de pe Glob Textul spune asa: urmeaza citatul in sanscrita Sensul este urmatorul: "Tocmai acea persoana in natura sa este spirit; in el exista unul care este asemenea spiritu- lui subzistent prin act de vointa; si cel care exista prin intermediul gurii (adica Cuvantul) si tinut strans la pieptul acelei persoane (adica Fiul), acea persoana impreuna (cu celelalte) este Domn si cauza (efi cienta) a tuturor lucrurilor" si isi punea aceasta intrebare cu privire la traditia scrisa in ansamblul ei: "Nu spun multe lucruri care sunt compatibile cu Religia adevarata ?"4 Afi rmatiile lui De Nobili vor avea confi rmari ample in dezbaterea teologica din india contemporana S-ar putea spune ca anticipa inspiratia ei principala, totusi tinand mereu cont de faptul ca e vorba de simple sugestii, deoarece con- textul actual al raporturilor dintre conceptia crestina si hinduista s-a schimbat profund si global Ca prima aproximare se poate afi rma de fapt ca perioada istorica decisiva pentru aparitia teologiei indiene contemporane nu este atat cea care se refera la originile indepartate sau la epoca moderna, ci, mai degraba, la secolul al XiX-lea, si se manifesta ca reactie la constientizarea crescanda a propriei iden- titati din partea hinduismului, care, la randul sau, reactioneaza la o expansiune se poate citi in cartea lui Sita Ram Goel, History of Hindu-Christian Encounters, Voices of india, New Delhi 1989, 10-14 4 Cf E Hambye, "Robert de Nobili and Hinduism", in Gispert-Sauch, ed , God’s Word among Men, fs Fr Joseph Putz, Vidyajyoti institute of Religious Studies, Delhi 1973, 328-329 iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 99TENDiNtE misionara crestina reinnoita, concomitenta cu ultimele granite ale colonialis- mului occidental in acest context se formalizeaza problemele care vor deveni apoi centrale in refl ectia teologiei din secolul al XX-lea si, inca mai inainte, in precursorii din secolul al XiX-lea Putin cate putin creste in ambientul crestin senzatia nepo- trivirii teologiei traditionale in tratarea traditiei religioase complexe si milena- re a hinduismului, si mai accentuata de stimulentul inovator si, la randul sau, misionar si internationalist pe care acesta din urma il asuma in renasterea neohinduista Teologiile crestine ce apar in Orient in aceasta perioada sunt patrunse de convingerea superioritatii indiscutabile a crestinismului, adesea legat in mod inextricabil sau chiar identifi cat cu civilizatia occidentala Atitu- dinea de superioritate pe terenul specifi c religios a adus cu sine o lectura su- perfi ciala a hinduismului, identifi cat in bloc cu simplul paganism, deci cu o exprimare religioasa inferioara si detestabila, ce se manifesta in cadrul exterior haotic al practicilor sale religioase, al manifestarilor de fatalism si de imobili- tate sociala in aceasta faza, hinduismul putea sa apara pentru unii ca un rau de care trebuie sa fuga, iar crestinismul, ca destin viitor incontestabil al indiei Nu putini, chiar si din clasele inalte, au ales crestinismul, au acceptat botezul cu consecintele grave pe care acesta le comporta (ostracism social, ruptura tuturor legaturilor familiale, privarea de mostenire) si acest lucru a dus la cre- area in unele persoane a unei dezlipiri si mai marcate de propriile origini hin- duiste, care se poate observa si astazi in interiorul comunitatilor crestine5 insa, de fapt, primii pasi ai teologiei noi au inceput de la cei care incercau sa stabileasca puncte de comunicare si de interactiune intre cele doua traditii religioase si, mai ales, sa asume in profunzime traditia locala in insemnatatea ei spirituala, religioasa si culturala Renasterea neohinduista initiativa in aceasta directie nu le revine crestinilor, ci, mai degraba, catorva hinduisti care, desi pornesc de la o admiratie profunda fata de persoana si 5 interpretarea fenomenului convertirilor in aceasta faza a istoriei misiunilor in india nu trebuie sa fi e redusa la naratiuni care sa simplifi ce motivatiile, complexitatea si autenticitatea lor Nefi ind acesta scopul prezentului studiu, fac trimitere la tratari mai exhaustive; indeosebi la volumele iV-Vi din deja citata History of Christianity in india, care se ocupa de secolele XiX si XX in fi ecare regiune a tarii Cf si P D Devanandan, "Preparation for Dialogue, A Collec- tion of Essays on Hinduism and Christianity", in New india, Bangalore 1964, 80 s u DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)100 mesajul lui isus, nu intentionau sa renunte la credinta lor traditionala Ei au dat un impuls renasterii neohinduiste: A fost rezultatul unei interactiuni intre hinduism si crestinism in termeni mai concreti, prima Miscare de Renastere indiana s-a nascut ca rod al infl uentei gan- dirii occidentale si a fi losofi ei spiritului indian S-a concentrat pe revitalizarea re- ligiei hinduiste6 Renasterea hinduista aminteste personalitatile lui Raja Ram Mohan Roy (1772-1822), Keshub Chander Sen (1838-1884), Ramakrishna Paramahansa (1834-1886), Swami Vivekananda (1836-1902) si Swami Dayananda Sarasvati (1824-1883) Fiecare dintre ei a propus o solutie specifi ca la raportul dintre crestinism si hinduism, in cadrul general al relansarii acestuia din urma, fi e si in orizontul unei acceptarii substantiale a pluralismului religios Aceste pozi- tii, care se nasteau dintr-o atitudine defensiva fata de crestinism, au devenit un punct de referinta pentru a afi rma cu forta tot mai mare o dimensiune care pana atunci nu era exprimata de hinduism, adica o adevarata proiectie misio- nara fi e in interiorul indiei, fi e (fapt complet nou) la nivel international, o tendinta care astazi pare in continua expansiune in sinteza, acestea sunt pozitiile ideale ale renasterii neohinduiste: 1 intoarcerea la izvoarele vedice si indeosebi la textele din Upanishade; 2 viziunea unitara in interiorul practicilor si traditiilor; 3 relativizarea diferentelor dintre religii; 4 afi rmarea legitimitatii lor numai ca fenomene istorice care nu afecteaza referinta la unicul Absolut ce constituie esenta oricarei religii si e cau- tat, mai ales, in Upanishade; 5 unii reformatori (Roy, Sen) simt oportunitatea de a deschide hinduis- mul la instantele religioase ale crestinismului, aprofundeaza cunoaste- rea lui, care devine o referinta fundamentala pentru reformarea propri- ei traditii; 6 asumarea atitudinii de reactie activa, pe plan fi e organizator, fi e teolo- gic, fata de prezenta misionarilor crestini, ceea ce, la randul sau, va pune premisele pentru aparitia unei noi teologii crestine in india; 7 sublinierea originii orientale a lui isus si necesitatea de a-l scoate din inculturarea sa in Occident, sustinand ideea - care dupa aceea apare des - ca Orientul mai mult decat Occidentul va intelege din nou sem- nifi catia lui (Sen, Mozoombar); 6 A Ch Sachidananda, "Th e political philosophy of the New indian Renaissance", Jour- nal of Dharma XXii 1, 97-98 iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 101TENDiNtE 8 reinterpretarea crestinismului la unii reformatori insista pe necesitatea de a fi in atitudine receptiva fata de el, altii tind sa-l incorporeze in sis- temul lor fi losofi co-religios (Vivekananda); tendinta aceasta din urma va avea multi adepti printre reformatorii succesivi (Rabindranath Ta- gore, Sri Aurobindo, Radhakrisnan, Osho Rajneesh, Sai Baba, etc ); 9 viziunea neohinduista este considerata cea mai buna solutie a pluralis- mului religios al societatii contemporane complexe; 10 spre deosebire de crestinism, unii reformatori propun neohinduismul lor ca unica religie in masura sa primeasca alte traditii, ramanand to- tusi ceea ce sunt; 11 se considera ca hinduismul reinnoit trebuie sa desfasoare un rol refor- mator de intoarcere spre Occident, iesind din granitele indiei ("Rama- krisna Mission" a lui Vivekananda); 12 se manifesta o noua sensibilitate fata de istorie, fata de actiune si fata de reformele sociale7; 13 exista si o componenta care ia pozitie in mod clar si explicit anticresti- na, in care reafi rmarea traditiei hinduiste revendica numai propria tra- ditie religioasa ca tipica pentru india si chiar intoarcerea la Veda asuma caracteristicile exclusivismului si nationalismului (Arya Samaj8, inte- meiat de Swami Dayananda Sarasvati in anul 1875)9 Un teolog indian contemporan, Stanley Joseph Samartha, reconsiderand pozitia neohinduista, o considera un "raspuns dat lui Cristos fara a se simti implicati" Evaluarea sa - care reprezinta punctul de vedere al credintei cresti- ne - se intemeiaza pe aceste observatii critice: 1 experienta este ridicata la rang de criteriu suprem; 2 se folosesc in mod selectiv Scripturile, fi e cele hinduiste, fi e cele crestine; 3 Primul Testament este putin prezent si al Doilea se limiteaza la Evan- ghelia dupa ioan; 4 alegerea lui israel este interpretata ca manifestare de aroganta; 5 istoricitatea lui isus nu are semnifi catie deosebita; 7 Cf M M Thomas, Th e Acknowledged Christ of indian Renaissance, CLS, Madras 1976 (prima editie, 1970); Sunad Sumithra, Christian Th eologies from an indian Perspective, Ban- galore 1995 8 Arya Samaj inseamna "Comunitate, societate a arianilor" Este interesant de notat ca tocmai relansarea studiului Vedelor in cheie nationalista a stimulat refl ectia teologica crestina cu privire la Veda de Krisna Mohan Banerji (cf in continuare) 9 Despre renasterea neo-hinduista cf K Baago, Pioneers of indigenou Th eology, Madras 1969; F Wilfred, Beyond settled Foundations; R Boyd, introduction , o c DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)102 6 se tinde la universalizarea si generalizarea persoanei lui isus facand abstractie de contextul ebraic si occidental; 7 se subliniaza, mai ales, invatatura lui morala indeosebi in predica de pe munte; 8 moartea sa pe cruce este vazuta cu respect; 9 dar nu se tine cont de invierea sa; 10 Cristos este separat de istoria crestinismului si de Biserica; 11 si devine de fapt un simplu adaos pentru a confi rma propriul sistem10 Samartha insereaza aceste observatii in contextul mai general al conceptiei sale despre dialogul cu hinduismul, asa cum se va vedea in continuare Obser- vatiile citate mai sus subliniaza cateva aspecte caracteristice de netagaduit ale modului in care hinduismul a precizat prin intermediul curentelor de reinno- ire propria interpretare-asumare (in larga masura neschimbata pana astazi, in interiorul si in afara indiei) a crestinismului Totusi, asta nu poate sa nu recu- noasca cat de mult aceasta interpretare-asumare la unii exponenti ai hinduis- mului se traduce in expresii de mare atentie si veneratie fata de conceptia cres- tina a Treimii (Keshub Chunder Sen) si fata de persoana lui isus, asa cum se vede in urmatoarele cuvinte ale lui Ramakrisna: "isus Cristos: marele Yogi11, fi ul indragostit de Dumnezeu, una cu Tatal, care a oferit sangele inimii sale si a suferit chinuri infi nite pentru a-l elibera pe om de durere si de nefericire"12 isus, despre care discipolul sau Vivekananda afi rma: "Daca as fi trait in Pales- tina in zilele lui isus din Nazaret, as fi spalat picioarele Lui, nu cu lacrimile mele, ci cu sangele inimii mele"13 De fapt, de aceasta iubire pasionata fata de isus Cristos, in seara tarzie a Ajunului de Craciun din anul 1886, Vivekananda s-a simtit stimulat sa-l imite constituind un grup de discipoli-misionari si cerandu-le sa paraseasca totul pentru a urma ad litteram cuvintele Evangheliei si, astfel, sa fi e in slujba dez- interesata a aproapelui si a omenirii si a facut asta rezumandu-le viata lui isus si citand textul: "Vulpile au vizuini si pasarile cerului au cuiburi, dar Fiul Omului nu are unde sa-si rezeme capul" Data aceea a marcat intemeierea ordinului monastic "Misiunea lui Ramakrisna", ca act de recunoastere fata de cel care il deschisese spre cunoasterea si iubirea invatatorului din Nazaret 10 Th e Hindu Response to the Unbound Christ, CLS CiSR, Madras-Bangalore 1974 11 Cel care urmeaza calea unirii cu Fiinta Suprema 12 Citat din Somen Das, ed , Swami Vivekananda and Christianity Towards Harmony with Justice, Bishop’s College, Calcutta 1994, 34 Textul este luat din Sri Ramkrishna the Great Mas- ter, i, Ramakrishna Math, Madras 1978, 339 13 Somen Das, ed , Swami Vivekananda and Christianity , 35 iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 103TENDiNtE insa acelasi Vivekananda reafi rma cu fermitate absoluta ca unicitatea lui isus nu are nimic exclusiv, deoarece in el s-ar manifesta in mod pur exemplar, dar des si repetabil, in mod nedefi nit, aparitia istorica a Absolutului: Eu accept toate religiile care au existat in trecut si le venerez pe toate impreuna cu ele; il venerez pe Dumnezeu impreuna cu fi ecare dintre ele, in orice forma l-ar venera Voi merge la moschee impreuna cu mahomedanii; voi intra in biserica crestinilor si voi ingenunchea in fata rastignitului; voi intra in templul budist, in care voi gasi refugiu la Buddha si in legea sa; voi merge in padure si voi sta in me- ditatie impreuna cu hindusul care incearca sa vada lumina care lumineaza inima fi ecaruia14 Vivekananda considera, de asemenea, ca poate demonstra ca mesajul lui isus nu era asa de exceptional nou cum se sustinea in traditia crestina si era subliniat in mod deosebit de predica misionarilor timpului Ba chiar era con- vins ca a derivat din budism printr-un neintrerupt lant de infl uente provenite din Orient15 in aceasta optica, invatatura lui isus este supusa exegezei, mai ales cu referinta la Evanghelia dupa ioan, pe care el o avea mereu cu sine in- deosebi textul care spune: "Eu si Tatal una suntem" i se parea o reluare a con- tinutului fundamental al Vedantei, pentru care scopul oricarui lucru, al orica- rei religii, este acela de a manifesta adevarata noastra natura, adica "divinul din noi", conform principiului - la care nu se poate renunta in hinduism - ca "adevarul este unul: inteleptii ii dau nume diferite" Dar cu privire la diferite alte puncte parerea sa era complet diferita de lec- tura traditionala crestina, asa cum se observa in consideratiile sale critice ex- plicite cu privire la doctrina despre pacat, despre sufl et; dar, mai profund, cu privire la conceptul de mijlocire rascumparatoare si la relevanta in sine a isto- ricitatii in persoana lui isus Teza lui Vivekananda potrivit careia crestinismul deriva din budism este lipsita de fundament rational Totusi, lasa sa se intrevada un aspect important al contextului ideologic si polemic in care actiona Raspunsul sau este unul care reveleaza clar intentia de a scoate crestinismul din traditia occidentala, revendi- cand originile sale orientale si aceasta atitudine va avea frecvente confi rmari in dezvoltarile gandirii teologice indiene in mod analog, Vivekananda desprinde persoana lui isus din crestinismul istoric, fi e afi rmand in mod provocator ca ar 14 Th e Complete works of Swami Vivekananda, ii, Advaita Ashram, Calcutta 1988, 374 15 Pentru a sustine aceasta teza, Vivekananda considera ca sunt elocvente cateva inscriptii ale imparatului Asoka (circa 300 i C ), care atesta trimiterea de misionari budisti in regatele eleniste El sustine aceasta pozitie intr-un discurs tinut la Brooklyn, SUA, in anul 1895 DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)104 constitui o tradare clara a lui datorita distorsiunilor sale actuale si trecute, care - conform lui - l-ar fi degradat la nivelul unui sistem de superstitii, fi e negand orice recunoastere de autenticitate Bisericilor, mai ales aspectul lor misionar, impotriva caruia nu lipsesc cuvinte foarte severe si aspre Asta se intampla, in special, cand trebuia sa raspunda la criticile care in ambientul misionar se aduceau Scripturilor sacre Veda sau conceptiei despre Realitatea Suprema continuta in ele: A devenit un loc comun ca idolatria este gresita si toti accepta acest lucru fara probleme Candva gandeam la fel si, pentru a plati taxa pentru asta, trebuia sa-mi invat lectia stand asezat la picioarele unui om care vedea totul prin idoli Ma refer la Ramakrisna Paramahansa Daca persoane ca Ramakrisna Paramahansa sunt produse de adoratori de idoli, ce rezulta: crezul reformat sau un anumit numar de idoli? Vreau un raspuns Faceti-va o mie de idoli in plus daca sunteti in stare sa produceti niste Ramakrisna Paramahansa pe calea idolatriei si Dumnezeu sa v-ajute! Produceti aceste naturi nobile in orice mod si totusi, idolatria este condamnata! De ce? Nimeni nu stie Pentru ca in urma cu cateva sute de ani cuiva de sange evreu i-a venit in minte s-o condamne? Adica i-a venit in minte sa-i condamne pe idolii oricui in afara de idolii proprii Daca Dumnezeu este reprezentat intr-o forma splendida sau forma simbolica, a spus evreul, este un rau inspaimantator; este pacat Dar daca este reprezentat sub forma unei casete, cu doi ingeri asezati de fi - ecare parte, si a unui nor care sta deasupra, atunci este sfantul sfi ntilor Daca Dumnezeu coboara sub forma de porumbel, este sfant Dar daca el coboara sub forma de vaca, este superstitie pagana; condamnati-o! Asa merge lumea Acesta este motivul pentru care poetul spune: "Ce stupizi suntem noi, muritorii!" Tine- rei, baieti cu mustati, care n-au iesit niciodata din Madras, care se ridica in picioare si vor sa dicteze legea la trei sute de milioane de persoane care au in urma lor mii de traditii!16 Cat priveste pozitia lui Keshub Chunder Sen, succesorul cel mai autoritar impreuna cu Debendranath Tagore (tatal poetului Rabindranath Tagore) al lui Ram Mohan Roy in conducerea lui Brahma Samaj impreuna, cu privire la Treime este sufi cient de citat acest pasaj din invatatura sa: Treimea din teologia crestina corespunde in mod impresionant cu Saccidananda17 din hinduism Sunt trei conditii, trei manifestari ale divinitatii si totusi, exista un singur Dumnezeu, o Fiinta si trei fenomene Nu trei Dumnezei, ci un singur 16 Th e Complete Works of Swami Vivekananda, iii, Calcutta 1985, 218 Pentru polemicile lui Vivekananda impotriva prezentei misionare si impotriva crezului crestin, cf Sita Ram Goel, History of Hindu-Christian Encounters , cap 12, pag 77-106 17 Cf in continuare ce se va spune cu privire la teologia lui Upadhyaya iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 105TENDiNtE Dumnezeu Fie singur, fi e revelat in Fiul sau ca Datator de Viata al omenirii ca Duh Sfant, este mereu acelasi Dumnezeu, aceeasi identica Divinitate, a carei uni- tate in pofi da pluralitatii manifestarilor ramane indivizibila Cine ar putea pune la indoiala ca e vorba de o esentiala si indivizibila Unitate in asa-numita Treime? Daca eu ar trebui sa contemplu in comuniunea singuratatii misterul miracolului crestinismului, adica Treimea, atunci, inchizand ochii, rapit in extaz si cuprins de tacere sublima, as indrepta degetele mele in felul acesta: deasupra, dedesubt si inauntru; Tatal deasupra, Fiul dedesubt si Duhul Sfant inauntru18 Se poate intelege cu usurinta ca autorul, datorita acestor afi rmatii si altora asemanatoare care se refera la persoana lui isus - contemplat si iubit, mai ales, in dimensiunea sa ioanee ca Logos, activ dintotdeauna in creatie si pentru totdeauna propulsor al unei evolutii fara sfarsit - era considerat de contempo- ranii sai hindusi un convertit la crestinism, in timp ce autonomia interpretari- lor sale, a stilului de viata imprimat Samaj-ului sau si neacceptarea botezului il faceau inacceptabil pentru comunitatea crestina din timpul sau Dar gandi- rea sa, poate mai mult decat oricare alta, a deschis drumurile pentru cativa precursori ai teologiei indiene contemporane spre constientizarea necesitatii inevitabile de a avea un nou mod de raportare la propria traditie, la intelegerea ei si a crestinismului Spre o schimbare in teologie Nu e usor de stabilit cand incepe sa se schiteze in crestinismul indian con- stiinta a ceea ce astazi se numeste "new theologizing", modul nou de a face teologie, termen care apare pentru a defi ni noul prag de autoconstiinta a teo- logiei indiene contemporane Desigur, e mai usor de gasit cei care, cel putin in momentul de fata, sunt considerati precursorii si primii invatatori in ambientul catolic sau protestant De asemenea, e usor de observat ca - si nici nu trezeste uimire - confrun- tarea cu hinduismul reprezinta unul dintre punctele relevante ale acestui nou mod de a face teologie, desigur, in afara de confruntarea cu contextul general al societatii indiene supuse la transformari rapide si profunde, mai ales ince- pand de la impactul cu colonialismul din secolul al XiX-lea 18 Citat de Francis Xavier D’xa in lucrarea "Nicht der kleine Christus des popularen Christentums, sondern der universale Christus! Zur Praexistenz Christi in "indischer" Sicht", in Rudolf Laufen, ed , Gottes ewiger Sohn Die Praexistenz Christi, Ferdinand Schoning, Pa- derborn Munchen Zurich 1997, 289-290 DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)106 Daca prin teologie se inteleg in mod prioritar cercetarea si refl ectia despre Absolut, acest obiect constituie de milenii punctul de referinta caracteristic al traditiei indiene Aceasta cercetare si aceasta refl ectie sunt, de fapt, centrale in experienta sa religioasa si fi losofi ca, in orientarea sa de fond, fi e culturala, fi e spirituala Dar care Absolut? Se poate identifi ca cu Dumnezeu? Prin defi nitie Absolutul este - conform unei convingeri dominante in hin- duism - indefi nibil deoarece fata de el nu se emite nici o pretentie de a-i epu- iza in termeni conceptuali si verbali natura sau fi inta: Acel nepieritor Unul este vizionarul care niciodata nu se poate vedea, este ascultatorul care niciodata nu poate fi auzit, cunoscatorul care niciodata nu poate fi cunoscut19 si totusi - conform unei convingeri la fel de acreditate -, Absolutul este obiectul unei tensiuni care strabate dintotdeauna instantele cele mai profunde ale multiformelor manifestari ale spiritualitatii indiene, o tensiune care recu- noaste ca apogeu al sau obtinerea si chiar experimentarea nemijlocita a Abso- lutului insusi prin multiple cai, indeosebi prin ultima trimitere la sinele inte- rior al omului20, care, potrivit unor anumite curente, se identifi ca cu Absolutul insusi: si daca Sinele singur, , care trebuie sa fi e vazut, auzit, gandit, meditat Cand este cunoscut, numai atunci este cunoscut tot ceea ce exista 21 inaccesibilul devine intr-un fel perceptibil in sinele profund al celor care-l cauta in daruirea totala a vietii (sannyasi)22 Calea interioritatii, tehnicile ce deschid itinerarii spre experienta Absolutului marcheaza asadar inca din mileniul care-l precede pe Cristos originalitatea si tinta cea mai inalta a traditiei hinduiste Aceste cai atesta in acelasi timp inefa- bilitatea Absolutului si accesibilitatea sa ce poate fi experimentata, in termeni 19 Brihad-aranyaka Upanisad, 3, 8 20 Sufl etul in esenta sa, facand abstractie de facultatile sale senzitive sau mentale, se poate intelege ca sinele individual (jivatman) sau ca Sinele suprem si vesnic (Paramatman), pe care refl ectia teologica crestina tinde sa-l identifi ce cu Dumnezeu Dar asta constituie intocmai problema 21 Brihad-aranyaka Upanisad, 2, 4 22 Termenul il defi neste pe cel care a hotarat sa-si dedice toata viata pentru cautarea Rea- litatii ultime, cu stil de cersetor de viata si de dezlipire totala de lume iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 107TENDiNtE care adesea nu se potrivesc cu categoriile curente din teologia occidentala, fi e cand sunt formulate pe calea cunoasterii (jnana), fi e cand capata conotatiile intuitive si suprarationale ale devotiunii si iubirii (bnakti) Pentru a fi precisi, nu se poate vorbi de teologie in hinduism decat in sens analogic, deoarece in fi loanele sale importante nu recunoaste conceptului de Dumnezeu si atributelor in mod obisnuit subintelese in Occident acestui con- cept valoarea de realitate ultima si de Absolut Asa se explica de ce o parte consistenta din activitatea teologiei crestine din india incearca sa construiasca punti si sa stabileasca legaturi tocmai intre conceptia biblica despre Dumne- zeu si cea despre Absolut in traditia hinduista Acest lucru este deosebit de evident inca din primele tentative de incultu- rare la inceputurile secolului al XVii-lea, dar, mai ales, iese in evidenta in re- fl ectia unor pionieri ai noii teologii de la sfarsitul secolului al XiX-lea, refl ectia care pregateste dezvoltarile teologiei actuale, care va fi si mai specifi c caracte- rizata de instantele dialogului si de deschidere interculturala Nici nu ar fi imaginabila alta atitudine teologica in contextul religios din india, asa cum sugereaza o analiza preliminara a lui Swami Abhishiktananda23, care intr-o forma puternic dramatica exprima potentiala natura diferita a crestinismului fata de lumea hinduista, in timp ce, dimpotriva, evidentiaza si provocarile pozitive fata de gandirea teologica Aceste observatii sunt scrise la jumatatea anilor ‚70 din secolul al XX-lea Totusi, sunt utile pentru a intelege climatul spiritual de la care au pornit primii pasi ai acelei schimbari de directie in considerarea hinduismului pe care crestinismul a facut-o in secolul trecut in forma sporadica si de pionierat si apoi in mod tot mai consistent de-a lun- gul acestui secol: Crestinii din india se confrunta cu o experienta religioasa si spirituala care, nu mai putin decat a lor, pretinde ca este ultimativa in numele acelei experiente, in- teleptii si misticii din hinduism se intrec in a afi rma conditia in mod esential rela- tiva a oricarei realitati care este perceputa de simturi sau de ratiunea umana in aceasta evaluare ei includ nu numai adevarurile pe care oamenii le pot descoperi prin intermediul intelectului, ci si pe acelea pe care ei sustin ca le-au primit direct de la Dumnezeu prin revelatie divina Credinte, rituri si institutii religioase de toate tipurile cad sub aceasta devalorizare generala Jnani24 hindus nu neaga, desigur, credintei si institutiilor crestine valoarea El con- sidera ca sunt utile si, fara indoiala, benefi ce pentru persoane cu un bagaj cultural deosebit, pana acolo incat experienta lor spirituala ramane inchisa in sfera timpului 23 Profi lul teologiei sale in paginile urmatoare 24 Cel care urmeaza jnana, adica drumul cunoasterii DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)108 si a multiplicitatii Acest lucru este valabil nu numai pentru crestinism, ci si pen- tru toate religiile, inclusiv pentru hinduism Pana cand omul stabileste o distinctie intre Eu, lume si Dumnezeu, pentru el dogmele si riturile nu sunt numai legitime, ci chiar necesare Nimeni nu are vreodata dreptul sa elimine obligatiile propriului sau dharma25 pana cand nu a obtinut experienta ultima Nu e sufi cient ca, eventual, el a citit in Scripturi sau a auzit de la guru-ul sau ca realitatea ultima este Advaita sau nondualitatea26 Libertatea care este inerenta starii de eliberare sau moksa27 poate fi luata numai din experienta Nici o convingere pur intelectuala nu o obti- ne, deoarece orice act al intelectului se opreste in mod inevitabil la nivelul dualist al experientei obisnuite Dintr-un punct de vedere vedantic, nici scripturile hinduse, nici dogmele sau sa- cramentele crestine nu au valoare defi nitiva Ele sunt ca pluta despre care a vorbit adesea Buddha Pluta se foloseste pentru a trece fl uviul si, in caz de urgenta, cand nu este altceva, s-ar putea construi si o pluta pe cont propriu; dar nimeni nu si-ar imagina s-o ia cu sine odata ajuns pe malul celalalt Sau ele sunt asemenea unei brichete despre care se vorbeste in Upanishade28: se foloseste pentru a aprinde lampa, dar se arunca fara a se mai gandi la ea, o data ce lampa este aprinsa Este tocmai acest lucru - refuzarea defi nitiilor conceptuale si referinta sa constanta la experienta transcendenta - care-l face pe adeptul lui Vedanta29 asa de neindu- plecat in opozitia fata de orice tentativa de a absolutiza orice concept sau experi- enta a constiintei fenomenale Exact cum se intampla in credinta crestina, experi- enta lui Advaita are loc la un nivel fata de care nu este admisa nici o comparatie Ambele asuma aceeasi orientare Fara a nega valoarea ratiunii umane in nivelul sau specifi c, ambele resping judecata sa in masura in care sunt implicate Aici nu exista nici doua "revelatii" ale caror continuturi sa poata fi confruntate din punct 25 Lege, obligatie, religie, moralitate: semnifi catii ce trimit toate la o obligatie care initial se refera la propria apartenenta de casta si clasa sociala, dar, in cadru mai general, reprezinta dependenta de o ordine cosmica in care existenta individului este in mod necesar inserata Cu referinta la aceasta a doua semnifi catie, Francis X D’Sa o defi neste ca "a fi purtati de totalitate", Dio, l’Uno e Trino e l’Uno-Tutto introduzione all’incontro tra Cristianesimo e induismo, GDT 244, Queriniana, Brescia 1996, 7 26 Sunt termeni din scolile fi losofi ce hinduiste, care vor fi clarifi cati in dezbaterea teologica din paginile urmatoare 27 Moksa sau mukti indica starea defi nitiva de eliberare din conditia iluzorie a lumii apa- rente Ar putea sa fi e traduse si cu "mantuire", cu conditia sa nu ne gandim la ceea ce inseamna ea in contextul ebraico-crestin 28 Un grup de scrieri mistico-fi losofi ce care interpreteaza Vedele si fac parte impreuna cu ele din Sruti (ascultare, texte revelate) 29 Literalmente "partea fi nala a Vedelor", termen folosit pentru a indica fi e Upanishadele, fi e cel mai cunoscut si cel mai important dintre cele sase sisteme fi losofi ce indiene (darsana) care sistematizeaza gandirea lor, ai carui reprezentanti majori sunt Sankara si Ramanuja, care vor fi adesea citati in aceasta lucrare iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 109TENDiNtE de vedere fenomenologic, asa cum se intampla pentru crestinism si islam Experi- enta Vedantei, ca acea a budismului si a taoismului original, poate fi inteleasa numai in termenii proprii Provocarea lansata crestinismului, ca si oricarei forme de religie si de fi losofi e, de catre experienta spirituala orientala este ceva ultimativ Ei sunt condusi spre limita lor extrema de aparare si obligati sa infrunte o dilema ultimativa: ori sa ramana pentru totdeauna la nivelul a ceea ce este multiplu si relativ, ori sa permita ca propria identitate sa fi e dizolvata in experienta navalnica a Absolutului30 Aceasta pagina este luminatoare pentru a intelege importanta chestiunii lui Dumnezeu in confruntarea dintre crestinism si hinduism Confruntarea evi- dentiaza afi nitati profunde si, la fel, diferente profunde, pana la constiinta unei alteritati radicale, care totusi nu exclude, ba chiar - conform unora - ar putea sa stimuleze un proces original de inculturare fecunda reciproca Noi categorii pentru a-l gandi pe Dumnezeu in india? Precursorii Aceasta este, fara indoiala, intentia primara a "parintelui teologiei indiene" Brahmabandhav Upadhyaya (1861-1907) Este o personalitate care provine din interiorul procesului reformator al hinduismului (unii nu-l vor considera niciodata convertit pe deplin la crestinism), legat personal de liderii renasterii hinduiste, prieten intim al lui Swami Vivekananda si adept al lui Keshab Chandra Sen, pe care el il considera personalitatea cea mai eminenta din india moderna Nascut dintr-o familie infl uenta de brahmani din Bengala, educat intr-un climat riguros ortodox, la varsta de 30 de ani se converteste la crestinism in timp ce este inca profund implicat in actiunile militante ale neohinduismului Atunci cand primeste botezul, la varsta de treizeci de ani, in Biserica Anglica- na, el isi schimba numele (Bhavani Charan Banerji) cu numele programatic de Brahmabandhav (prieten al lui Brahman), traducerea in sanscrita a lui Th eo- philos De fapt, originalitatea sa teologica va fi marcata tocmai de cercetarea despre Dumnezeu si inca de la inceput scopul sau prioritar va deveni concili- erea intre hinduism si crestinism Aceasta convingere fundamentala ia forma intr-un mare proiect de reforma a crestinismului prin inculturarea sa in tradi- tia indiana in care modul de a fi al Bisericilor ar fi trebuit sa se dezoccidenta- lizeze profund Acceptand intr-un prim moment botezul in Biserica din Anglia, primeste dupa aceea (sub conditione) Botezul catolic introduce apoi un nou model de evanghelizare facandu-se sannyasi (ascet) si incearca sa se acrediteze 30 Sw Abhishiktananda, Saccidananda, A christian approach to advaitic experience, iSPCK, Delhi 1990, 43-45 DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)110 in lumea catolica prin referinta la ilustrul inaintas Roberto De Nobili insa nu reuseste sa formeze un nou monahism care ar fi trebuit sa asume o dubla di- rectie: prima trebuia sa predice in forma itineranta evanghelia reinterpretata prin intermediul Vedantei; a doua trebuia sa pastreze un caracter tipic con- templativ in aceasta initiativa, el este contestat dur de Delegatul Apostolic insa nu se opreste Decide sa apeleze la Leon al Xiii-lea, numai ca motive de sanatate il impiedica sa mearga la Roma intre timp ii este interzisa publicarea revistei "Sophia", in care raspandeste interpretarile sale teologice Dezamagit de piedicile si de conditionarile structurale ale vietii ecleziastice, alege pe cont propriu viata de cersetor si de itinerant, intr-un raport care ramane contencios cu Biserica pana in ultimele zile ale vietii sale Calatoria in Anglia il face si mai ostil fata de chipul occidental al crestinismului, se orienteaza tot mai mult spre asumarea traditiilor religioase locale (cultul lui Krisna si Sarasvati), desi apara in acelasi timp specifi citatea si unicitatea lui isus Cristos in sfarsit, accepta pentru sine ritul de purifi care hinduista (prayascitta) si de pocainta pentru contaminarile sale cu strainii, pe care unii crestini le considera ca semn al dezlipirii lui defi nitive de credinta Afi rmatiile sale sunt tot mai putin accepta- bile si pozitiile sale antibritanice declarate si mai periculoase Dar, pana la sfarsit, revendica legitimitatea si ortodoxia dublei sale apartenente la cresti- nism si la hinduism Refl ectia lui Upadhaya pare una dintre cele mai importante angajari teore- tice daca tinem cont de cele trei secole ce ne despart de experienta de incultu- rare a lui Roberto De Nobili interpretarile sale trinitare si cristologice sunt defi nite "bold theological attempts" de catre J Parappally31 Felix Wilfred il considera "seminal thinker"32 datorita functiei sale de stimulent si de deschi- dere fata de teologia posterioara in mod asemanator, J Lipner si G Gispert- Sauch, care s-au ingrijit de o recenta editie a scrierilor sale, il considera o per- sonalitate care a dat forma unui nou mod de a gandi pentru crestinii din india33 Probabil ca tentativa lui este cea mai coerenta si geniala, pentru ca il scoate in evidenta pe Dumnezeul revelatiei crestine chiar din interiorul conceptiei vedantice despre Advaitavada (nondualitate), urmand interpretarea pe care 31 J Parappally Msfs, Emerging Trends in indian Christian Christology, iiS Publications, Bangalore 1995, 17 32 F Wilfred, Beyond settled Foundations, 19-36; pentru aceasta parere cf 19 33 J Lipner - G Gispert-Sauch, ed , Th e Writings of Brahmabandhav Upadhyaya, inclu- ding a Resume of his Life and Th ought, UTC, Bangalore 1991 iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 111TENDiNtE i-a dat-o fi losoful Sankara34 (circa 700-750 d C ) si scoala sa, conform lui Upa- dhyaya, scoala absolut superioara in traditia hinduista fi e prin vastitatea pro- ductiei de opere (ale fi losofului sau atribuite lui de traditie35), fi e prin calitatea gandirii Nu aceasta era pozitia initiala a lui Upadhyaya, care in prima perioada dupa convertirea lui prefera sa faca referinta la o teologie in mod general "ve- dica", pe urma invatatorului sau Banerji, dar apoi s-a convins ca la Sankara trebuia gasit apogeul traditiei si gandirii hinduiste Upadhyaya porneste de la ideea de baza ca revelatia crestina este revelatia perfecta a lui Dumnezeu, de aceea, unica Totusi, cand e vorba de a o interpreta rational, trebuie sa se recunoasca demnitate egala fi e gandirii teologice occi- dentale (tomista, in defi nitiv), fi e celei orientale (conceptia Advaita a lui San- kara) Mai mult, in anumite privinte, el considera ca viziunea Advaita din hin- duism se dovedeste chiar mai in sintonie cu explicarea Cuvantului Revelat in Scriptura Convingerea lui era ca Advaita nu era doar calea cea mai adecvata pentru a deschide o bresa in mentalitatea hinduista pentru conceptia crestina, conform operatiei asemanatoare facute de tomism in Occident fata de cultura greco-aristotelica El sustinea chiar ca "in sine" Advaita era cel mai bun in- strument pentru a accede la adevarurile supranaturale ale revelatiei crestine36 De la Sankara el preia defi nitia Absolutului in termeni (care apoi vor avea o larga raspandire) de Sat (Fiinta existenta de la sine) - Cit (inteligenta auto- constienta) - Ananadam (Fericire de la sine) Acest Absolut este si Nirgunam (Nerelationat, impersonal) si totusi cognoscibil, deoarece este la radacina pu- terii de a gandi, chiar daca constiinta invaluita de iluzie nu simte identitatea sa cu Absolutul insa, odata eliberata de ignoranta (moksa), constiinta este in masura sa descopere aceasta identitate adevarata Astfel, in Absolut se amesteca - potrivit lui Upadhyaya - cele doua caracte- ristici, numai aparent contrare, ale Fiintei Neconditionate, Nerelationate, in- tangibile (idee de baza a celei mai inalte speculatii religioase hinduiste) si ale Fiintei Tangibile in calitate fi e de izvor al cunoasterii, fi e de plinatate a relatiei in intimitatea sa De fapt, gandirea lui Sankara incearca sa patrunda ulterior in intelegerea Absolutului si-l percepe ca plinatate a Fiintei: tot ceea ce exista nu poate sa pro- vina de la un neexistent, deoarece numai existentul poate concepe neexistentul 344 Despre Sankara cf R De Smet - J Neuner, Religious Hinduism, Bombay 1997, 80-95 35 Cf discutia critica a canonului operelor sale, ibid , 82-83 36 Cf introducerea lui Julius Lipner si G Gispert-Sauch la editia scrierilor sale: Th e Wri- tings of Brahmandav Upadhyaya, o c , XVi Autorii noteaza ca, "prin ironia sortii", aceasta pozitie a Upadhyaya era expresia conceptiei neotomiste contemporane DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)112 Apoi, daca Absolutul existent nu ar fi pe deplin satisfacut de sine si de conce- perea sa, nu ar fi Absolut din moment ce el poate sa aiba necesitate numai de la sine insusi Acestea fi ind spuse, Upadhyaya conchide: Noi putem afi rma clar si sigur ca aceasta conceptie Vedantica despre natura Fiintei supreme marcheaza ultimul moment al ratiunii umane in lupta sa pentru a pa- trunde in regiunile vesnice Credinta catolica este exact aceeasi Dumnezeu este unica fi inta vesnica; El este in mod pur pozitiv deoarece particula non despre El nu se poate predica El se cunoaste pe Sine insusi si se odihneste in El insusi cu cea mai sublima complacere37 si precizeaza: Dumnezeu se intelege pe Sine insusi cu un unic act de cunoastere vesnica Sinele care cunoaste este Tatal, sinele care este cunoscut sau autogeneratul (self-begotten) de cunoasterea Sa este Fiul; si Duhul Sfant este Duhul iubirii reciproce care provine din Tatal si din Fiul38 Este importanta si refl ectia lui Upadhyaya despre creatie, unul dintre punc- tele cele mai controversate ale traditiei hinduiste in raport cu religiile abraha- mice, datorita multelor implicatii pe care le comporta: afi rmarea realitatii obiective a ceea ce exista distinct de Fiinta absoluta (inteleasa in mod obisnuit ca Unic existent); apartenenta sau nu a Dumnezeului din traditiile religioase abrahamice la sfera Absolutului sau la cea a lumii aparente si iluzorii; cautarea motivatiilor pentru care Absolutul (prin defi nitie, pe deplin satisfacut de sine) ar fi trebuit sa conceapa fi inte altfel decat el si in ce mod le-ar fi putut crea (sau emana?) Diferite sisteme fi losofi ce au incercat sa dea un raspuns la aceste intrebari in sistemul Nyaya se admite Dumnezeu in calitate de creator, dar nu din ni- mic, ci dintr-un atom primordial si vesnic (paramanu); asadar El este chiar ordonatorul Universului - dintotdeauna coexistent cu El -, pazitorul lui, con- ducatorul moral si judecatorul actiunii umane Sistemul Sankhya porneste, in schimb, de la o conceptie dualista a Universului Ultimele realitati sunt cu ca- racter spiritual (purusa), sunt constiinta a lumii si a devenirii sale, dar nu pot fi scoase din sfera lumeasca, total distincte de cauza lumii, care este la fel, ves- nica, dar inconstienta (prakrti) Lumea se explica de la sine insasi prin evolutia prakrti, nici nu se poate demonstra existenta lui Dumnezeu sau - conform 37 B Upadhyaya, Sophia, v V, n 1, January 1898, p 11, citat de K P Aleaz, Christian Th ought Th rough Advaita Vedanta, iSPCK, Delhi 1996, 14 38 B Upadhyaya, Sophia, v iV, n 2, february 1897, p 8, citat de K P Aleaz, Christian Th ought Th rough Advaita Vedanta, 14 iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 113TENDiNtE unora - sa poata fi conceput numai ca spectator al Universului, nu ca interfe- rent activ si creator Sistemul Vedanta in interpretarea lui Sankara sustine ca numai Absolutul este real, ca numai El exista cu adevarat, ca in el nu exista nici o multiplicitate Atunci, cum sa explicam existenta Universului care este multiplicitate de fi inte? Pentru Sankara, multiplicitatea fi intelor este Maya (iluzie) realizata de puterea impenetrabila a Absolutului: "Brahma este real; lumea este nereala", "Totul este Brahman", "Aici multiplicitatea nu exista": numai Brahma este existent prin natura sa proprie, este lipsit de calitati si atribute contingente, in el nu exista constiinta conform conceptiei comune a Eu-lui, a Tu-ului si a Acestuia, este nedefi nibil in termeni de stiinta si de putere conform modului uman de a le intelege, este imutabil si inepuizabil in afara lui, Universul este nonrealitate, adica nimic Numai ignoranta induce iluzia ca lumea este reala, ne face sa confundam o funie cu un sarpe sau o cochilie lucitoare cu argintul pur in aceasta optica, a-l concepe pe Dumnezeu drept creator ar insemna a citi reali- tatea lui pornind de la aparenta iluzorie a lumii Cand se depaseste aceasta viziune, care este rod al ignorantei, El nu mai apare astfel, exact asa cum in ochii celui care cunoaste trucul dispare orice sugestie a scamatorului Se intelege atunci de ce se atribuie fi losofi ei sale califi cativul de Advaita (Nu-doi), expresie clasica a unei viziuni moniste, care nu poate accepta ideea ca Absolutul si lumea constituie doua realitati distincte si, mai ales, ca lumea poseda o realitate proprie distincta de Absolut39 Poate sa surprinda faptul ca Upadhyaya alege tocmai sistemul Vedanta in interpretarea lui Sankara pentru a gasi punctul de armonizare mai profunda, pentru el, intre conceptia crestina despre Dumnezeu si hinduism El poate sa faca acest pas pentru ca se opune lecturii curente a gandirii lui Sankara si a scolii lui Acestea sunt punctele principale ale interpretarii sale 1 Trecerea de la a-sat (ne-fi inta) la fi inta (sat) este in Dumnezeu un act nenecesar 39 Despre gandirea principalelor sisteme fi losofi ce din traditia hinduista exista o biblio- grafi e nemarginita Data fi ind natura acestui studiu, citez numai textul folosit in unele scoli teologice din india, mai precis, textul lui S Chatterjee - Dh Datta, An introduction to in- dian Philosophy, University of Calcutta, 1960 Foarte utile mi-au fost refl ectiile profesorului John Vattanky, profesor de fi losofi e la Roberto de Nobili College din Pune, in privinta fi loso- fi ei teiste din sistemul Nyaya, o sinteza ei putand fi gasita in articolul "is the God of the Nai- yayikas Transcendent?", in Francis D’Sa - Roque Mesquita, ed , Hermeneutics of Encounter, Essays in honour of Gerhard Oberhammaer , Vienna 1994, 215-221 DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)114 2 Totusi, ceea ce inainte nu exista nu ar fi oricum inteles de Sankara ca si cum ar fi un simplu vis si iluzie (maya), teza budista impotriva careia el polemizeaza Cand literatura Vedanta vorbeste despre realitate ca vis, intelege, in schimb, numai ca ea - realitatea creata - nu exista in nici un moment ca fi inta-in-sine, independenta, ci ca supusa radical Fiintei su- preme in existenta sa Nici lumea nu ar fi pur "joc al lui Brahman", de- oarece, daca ar fi asa, asta ar contrazice inteligenta si bunatatea sa Lu- mea, potrivit lui Sankara, ar fi , pur si simplu, nenecesara 3 Oricum, ar ramane misterioasa ratiunea ultima a trecerii de la Absolu- tul autosufi cient la crearea a ceea ce este relativ (lumea)40 Cu aceste premise, Upadhyaya poate sa afi rme in acelasi timp caracterul neabsolut al lumii, dependenta sa radicala inca din primul moment si apoi in fi ecare clipa de actul creator al lui Dumnezeu si, in sfarsit, respectiva autono- mie a creatiei si reala sa consistenta obiectiva Nu trebuie subevaluata la Upadhyaya lucrarea lui teologica exprimata in poezie Lui i se datoreaza indeosebi un imn trinitar si un imn cristologic, me- ditate si cantate si astazi in liturgie, acceptate de unii ca autentice capodopere de inculturare a revelatiei trinitare crestine in spiritul si in terminologia Ve- danta41 imnul trinitar: Ma inchin Lui, care este Fiinta, Constiinta si Fericirea Ma inchin Lui, pe care spiritele lumesti il detesta, la care aspira sufl etele curate, Locuinta Suprema El este Supremul, Batranul de zile, Transcendentul, Plinatate nedespartita, imanent si totusi mai presus de toate lucrurile, Tripla relatie, pura, nerelationata, cunoastere dincolo de orice cunoastere Tatal, Soare, Domn Suprem, negenerat, Radacina fara radacina a pomului existentei, Cauza a toate, Creator, Providenta, Domn al Universului Cuvant infi nit si perfect, Persoana Suprema nascuta, 40 Despre toata chestiunea a se vedea capitolul Th e Pioneering Contributions of Brahman- dhav Upadhayaya din cartea deja citata a lui K P Aleaz (pag 9-38), unde se poate gasi si o bibliografi e abundenta drept comentariu la fi ecare aspect al gandirii lui Upadhyaya 41 Literalmente cuvantul inseamna "scopul Vedelor", dar este folosit adesea pentru a indica o parte specifi ca a Vedelor, Upanishade, intelese ca apogeul lor spiritual si fi losofi c; sau si pen- tru a semnifi ca invatatura celor mai mari fi losofi care le-au interpretat (Sankara si Ramanuja) iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 115TENDiNtE Partasa la natura Tatalui, Constient prin esenta, Datator de adevarata Mantuire El, care provine din Fiinta si din Constiinta, plin de spiritul fericirii perfecte, Purifi catorul, Capabilul, Revelatorul Cuvantului, Datator de viata42 Medierea gandirii lui Sankara - ca, de altfel, a oricarui alt sistem fi losofi c hinduist - este, in schimb, respinsa categoric de un alt mare precursor al teo- logiei crestine din india, Nilakantha Sastri Goreh (1825-1895) El provenea dintr-o familie brahmanica din Maharashtra si, la fel ca Upadhyaya, avea o cunoastere aprofundata a literaturii Vedice si scolilor de gandire hinduista Dupa convertirea si hirotonirea sa in Biserica Anglicana si-a luat numele de Nehemiah Goreh si a publicat o opera cu puternic caracter apologetic fata de principalele scoli hinduiste, o adevarata si proprie contestare, si in acelasi timp expunea invatatura crestina ca raspuns adecvat la problemele ridicate de acele scoli in ele vedea numai cateva posibile prevestiri ale revelatiei crestine (mai ales, in domeniul cristologic) Critica sa tinde sa reduca la absurd pozitiile pe care vrea sa le conteste, dar le prezinta mereu cu o precizie deosebita in specifi cul conceptiilor despre Dumnezeu si despre creatie el observa ca, daca se porneste de la ideea de baza a realitatii iluzorii a lumii si a stapanirii suverane a ignorantei care o concepe ca atare, nu s-ar putea si nici n-ar trebui sa se conchida in mod logic cu afi rmarea existentei unui Absolut dincolo de lume, deoarece aceasta afi rmatie ar fi oricum susceptibila sa aiba aceeasi ori- gine, adica sa provina dintr-o viziune si o conditie de ignoranta Dintr-un fundament fals nu poate sa iasa nici un principiu sau nici un fel de afi rmatie care sa atinga adevarul si cu atat mai putin Absolutul; dar, pe de alta parte, daca se pretind adevarate propriile teze despre Absolut si despre lume, va tre- bui sa se excluda macar acestea din stapanirea ignorantei si sa se spuna ca nu sunt rodul lui in afara de asta, adeptii Vedantei sunt constransi sa admita ca dintotdeauna ignoranta este ca un val pentru sufl et, pentru ca, daca nu ar fi asa, daca ignoranta ar avea origine intr-un timp determinat, ar trebui gasita o cauza la fel de determinata pentru originea sa, pe care ei nu stiu s-o indice Asadar, daca ignoranta este co-eterna cu Absolutul, cum se poate spune ca Absolutul nu are nimic egal cu sine? Alta contradictie: daca, intr-adevar, Ab- solutul este incalifi cabil, fara atribute, intangibil, pe ce fundament se defi neste Sat-Cit-Anand? 42 Cf Sophia, October 1998 Textul englez in Prayer Book and Hymnal, Bombay (iii Eu- charistic Congress) 1964 DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)116 Primul articol din crezul vedantic, asa cum a fost transmis, este ca "Brahma este adevarat" Totusi, adeptii Vedantei, negandu-i orice calitate, il fac in asa fel incat e imposibil de dovedit existenta lui Cand ei ne aud ca atribuim Spiritului Suprem inteligenta, vointa, putere si alte atribute si ca vorbim despre El ca fi ind Creator al lumii, inlauntrul lor rad de noi, avand convingerea ca suntem in mod penibil ignoranti, deoarece conceptiile noastre, dupa modul lor de a vedea, i-ar atribui imperfectiune conferindu-i calitati; si presupun ca, in cea mai buna dintre ipoteze, reusim sa luam numai isvara43, insa fara a lua din Brahma pur Dar ei nu sunt de parere ca acest Spirit Suprem, asa cum il presupun ei, nu poate fi demonstrat ca exista Ca efect ar trebui sa fi e demonstrat de lume, care cere o proprie cauza efi - cienta: deci Dumnezeu, Creatorul ei De care argumentare se poate stabili existenta unei fi inte care sa-i fi e transcendenta, o fi inta care sa nu fi e creatoare? in afara de asta, as vrea sa-i intreb pe adeptii Vedantei in ce mod conferim noi imperfectiune Spiritului Suprem dandu-i atribute cum ar fi atotputernicia si atotstiinta? si daca Brahma e lipsit de orice calitate, pe ce fundament se presupune ca este superior Creatorului? Din moment ce o fi inta fara calitate, daca poate fi conceputa in felul acesta, nu poate fi gandita decat excelenta sau cumva asemanator Dar fara asta este sigur ca acest Brahma fara calitati nu se poate demonstra ca este o entitate Perceptia nu ne spune nimic despre el; si demonstratia nu ne invata nimic mai mult; pentru ca el nu are relatie cu nimeni44 in sfarsit: cum sa conciliem realitatea, fi e ea aparenta, a lumii cu afi rmatia ca nu exista nimic decat Brahma? Cel putin aparenta va exista; asadar vreo actiune-relatie in Brahma va trebui sa fi e recunoscuta45 Asadar pentru Upadhyaya calea Vedantei poate fi parcursa in mod teolo- gic, in timp ce pentru Goreh ea constituie in mod prevalent un termen de re- ferinta polemica impotriva careia trebuie pusa o gandire crestina imuna de medieri vedantice intr-un articol publicat chiar in anul mortii lui Nehemiah Goreh, Upadhyaya scotea in evidenta aceasta orientare teologica diferita si vedea radacina ei ultima in diferitele matrice istorice ale protestantismului si catolicismului: matricea protestanta invata ca natura umana este in mod radical ranita si de aceea nu se poate gasi in india un punct de sprijin pozitiv in traditia Scripturilor sale sacre 43 Rolul lui isvara, care, asa cum se va vedea in continuare, joaca un rol fundamental in teologia lui Panikkar, aici este inteles ca aspectul personal, divin, atotputernic, milostiv, in sensul traditional al termenului, pe care Brahman il asuma in lumea aparentelor si pentru cel care se afl a acolo 44 Cf Nehemiah Ni’lakantha S’astri’ Gore, A Rational Refutation of the Hindu Philo- sophical Systems, Bishop’s College Press, Calcutta 1892, section iii, ch 3, pag 196-197 45 Despre Goreh, cf R Boyd, An introduction to indian Christian Th eology, 40-57 iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 117TENDiNtE si a gandirii sale Atitudinea catolica este diferita si, atunci cand o defi neste, Upadhyaya reafi rma inspiratia de fond a intregii sale cercetari teologice: Adevarurile hinduismului sunt adevarurile ratiunii pure luminate in ordinea na- turii de lumina Duhului Sfant Ele nu merg dincolo de ratiune si totusi fundamen- tul lor ramane pe adevarurile naturale si rationale Distrugeti religia naturala si rationala, veti distruge religia supranaturala a lui Cristos De aceea, un adevarat misionar al lui Cristos, in loc sa dispretuiasca hinduismul, ar trebui sa descopere in el adevaruri prin studiu si cercetare46 in climatul renasterii neohinduiste si al relansarii literaturii vedice se inte- lege si opera lui K Krisna Mohan M Banerji (1813-1885), un alt precursor semnifi cativ al teologiei indiene contemporane Mai precis, teologia lui trebuie incadrata ca reactie impotriva tezelor de la Arya Samaj ale lui Swami Daya- nanda Sarasvati Aici se sustinea ca Vedele erau parte constitutiva si exclusiva a traditiei hinduiste, care trebuie revendicate impotriva prezentei misionare a crestinismului in india Banergji, in acelasi an al intemeierii lui Arya Samaj (1875), publica o opera47 care voia sa demonstreze, dimpotriva, ca vechile marturii vedice erau o prevestire clara a ceea ce va implini revelatia biblica in felul acesta, el este artizanul tezei implinirii hinduismului in crestinism Pozitia lui Banerji este tributara in mod excesiv fundamentului sau apolo- getic, care devine prea clar si abuziv atunci cand spune ca din punct de vedere etimologic limba ebraica si sanscrita provin din radacini comune; sau, mai ales, cand stabileste paralelisme intre episoade din Vede si texte biblice Sub aceasta intentionalitate, din multe puncte de vedere de nesustinut, se descopera totusi o paradigma teologica ce va avea succes destul de mare in evenimentele succesive ale gandirii crestine De fapt, el vorbeste despre "religia cosmica" ce conduce istoria mantuirii omenirii si care ar putea fi gasita nu numai in Biblie, ci si in scrierile anticilor rishi48 Aceste prevestiri ale viitoarei plinatati a reve- latiei in Cristos ar fi deosebit de clare in importanta si in modalitatile sacrifi - ciului care ar prefi gura venirea Rascumparatorului Teza implinirii a avut succes deosebit la alti autori intre sfarsitul secolului al XiX-lea si inceputul secolului al XX-lea, chiar daca gradatiile interpretative 46 Sophia (january 1895): cf introducere in J Lipner - G Gispert-Sauch, ed , Th e Wri- tings of Brahmabandhav Upadhyaya , XXXVi 47 Th e Arian Wiiness, Testimony of Arian Scriptures in Corroboration of Biblical History and the Rudiments of Christian Doctrine, including Dissertations on the original Home and early Adventures of indo-Arians, Calcutta 1875 48 Autori antici ce au inspirat Vedele DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)118 ale acestei impliniri pot conduce la rezultate foarte diferentiate De exemplu, la un autor ca J N Farquhar (1861-1929), scriitorul unei opere cu rezonanta discreta49, paralelele ce sunt stabilite intre crestinism si hinduism sunt menite, mai degraba, sa sublinieze inferioritatea celui de-al doilea fata de primul Dezvoltarile succesive ale teologiei indiene demonstreaza ca deocamdata categoriile interpretative de fond ale acestor precursori au o valoare paradig- matica relevanta in conceptiile care apar in interiorul crestinismului indian pana astazi, atat cat se poate intui din tematicile dezbatute de teologie si din modul obisnuit de a intelege raporturile dintre crestinism si traditiile locale in P Johanns S J (1892-1955), reevaluarea gandirii vedantice despre Dum- nezeu nu asuma caracteristicile radicale, fi e ele opuse, ale lui Upadhyaya si Goreh sau Benrji Luxemburghez de origine, dupa ce a obtinut cunostinte lingvistice solide in sanscrita la Bruxelles si la Oxford, ajunge in india in anul 1921, unde preda fi losofi e la St Xavier’s College din Calcutta Aici se uneste cu Animananda, un discipol al lui Upadhyaya, impreuna cu un grup de tineri iezuiti angajati sa mentina viu fi e un studiu serios al hinduismului, fi e indeo- sebi confruntarea cu Vedanta si cu gandirea lui Sankara in care se specializase deja in Europa Din acest grup se naste ideea unei reviste care va lua numele de "Th e Light of the East" (1922), cu o aluzie precisa la prologul Evangheliei dupa ioan, pe care, de altfel, redactorii il reproduceau integral in prefata de la primul numar cu un comentariu semnifi cativ: A-l face cunoscut indiei pe isus si, astfel, a face ca india sa fi e in masura sa pri- measca de la isus mai mare lumina si viata Estul are deja lumina: religioasa, fi - losofi ca, morala Noi nu avem nici o intentie de a stinge aceste lumini Mai degraba, ne vom folosi de ele pentru a ne conduce fi e pe noi insine, fi e pe cititorii nostri pe cararea care duce la plinatatea Luminii Noi vom incerca sa demonstram ca gan- direa cea mai buna din Est este un vlastar care in dezvoltarea sa deplina va infl ori in gandirea crestina50 si Johanns propune o interpretare a gandirii vedantice despre Dumnezeu mergand pe urma lui Sankara, fata de care arata un respect profund datorita activitatii sale de reformare a politeismului de fapt (impotriva proliferarii di- vinitatilor antropomorfe) in care cazuse traditia hinduista Conform lui Johanns, 49 Th e Crown of Hinduism, Oxford 1913 50 Cf To Christ through the Vedanta, Th e Writings of P Johanns compiled by Fr Th eo De Greef, i-ii, UTC (United Th eological College), Bangalore 1996, "introduction", 3 in aceste volume sunt adunate 146 de articole publicate intre octombrie 1922 si aprilie 1934 in revista lunara Light of the East de catre Catholic Orphan Press a iezuitilor din Calcutta iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 119TENDiNtE Sankara, dandu-si seama ca Upanishadele nu transmiteau decat o viziune neclara a Absolutului, a voit sa reafi rme transcendenta lui extrema De aceea, a defi nit Absolutul subzistent numai in el insusi si l-a pus dincolo de orice relatie cu universul lumesc in afara de asta, a afi rmat ca in om exista o lume care face posibila vederea Absolutului si aceasta lumina este parte din Absolutul insusi Destinul ultim al omului ar fi identifi carea totala cu divinul prin eliminarea a tot ceea ce leaga constiinta de lume Totusi, Johanns prezinta - cu privire la gandirea lui Sankara - o rezerva care in formularea sa sintetica va avea apoi numeroase confi rmari in multe pareri care apar despre hinduism (si despre budism): Toate acestea erau doar negative Sankara nu putea sa spuna nimic pozitiv despre fericirea adusa de participarea formala la divinitate, cu exceptia faptului ca ne elibera de placere si de durere isi daduse seama de radicalul fundament al abso- lutului in noi si se astepta ca intr-o zi sa se infl acareze si sa ne patrunda cu lumina sa identica fi intei lui, dar cu o asa forta incat sa transforme in cenusa constiinta noastra individuala in care va trebui sa fi e primita"51 Aici Johanns isi pune intrebarea daca poate catolicismul sa accepte aceasta "mare intuitie" a lui Sankara si raspunsul este afi rmativ, deoarece ceea ce face Sankara nu este o simpla rationare, ci o cautare iubitoare a Absolutului, o cau- tare care "a incendiat inima indiei, asa de pasionata de lumina intelectuala si asa de doritoare sa locuiasca in ea" Totusi, aceasta iubire nu se poate compara cu toate implicatiile implicite ale iubirii crestine: Sankara a descoperit un aspect al legii pe care iubirea o impune, preceptul au- tosacrifi ciului fata de cel iubit unde exista Dumnezeu si-a dat seama ca pentru a locui in Dumnezeu noi trebuie sa renuntam la lumea noastra si la noi insine insa celalalt aspect al aceleiasi legi a iubirii, adica faptul ca iubirea implica un schimb de bunuri, i-a ramas necunoscut52 in sinteza: "Sankara a fost numai negativ"53 Pentru aceasta, Johanns, tot in contextul reevaluarii gandirii fi losofi ce hinduiste, sugereaza o alegere prefe- rentiala fata de celalalt mare interpret al Vedantei, Ramanuja54, care, conform 51 P Johanns, Light of the East (June 1930): To Christ through the Vedanta, Th e Writings of P J o h a n n s , 366-367 52 P Johanns, Light of the East (June 1930): To Christ through the Vedanta , 366-367 53 P Johanns, Light of the East (June 1930): To Christ through the Vedanta , 369 54 si Ramanuja (a doua jumatate a secolului al Xi-lea - 1137) ramane fi del Advaitei Vizi- unea sa este una in care Dumnezeu este unica realitate si nimic nu exista cu adevarat in afara de El; insa in El - care are calitati bune in gradul suprem - subzista alte realitati, fi e sufl etele DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)120 lui, ar fi elaborat nu numai o gandire negativa, ci si pozitiva in conceptia despre Dumnezeu: Ramanuja este pozitiv din moment ce ne ofera un Dumnezeu care poate sa fi e pentru noi, redand celor care-l aveau eu-l lor transfi gurat si lumea lor transfi gurata Hinduistii, asa cum demonstreaza Sankara, il doresc pe Dumnezeu stapanit de lumina Sa absoluta Asa cum demonstreaza Sankara, ei doresc si ca in stapanirea lui Dumnezeu noi sa putem intra in stapanirea de noi insine si a lumii noastre55 Dar nici Ramanuja si cu atat mai putin Sankara nu sunt in stare sa ofere - conform lui Johanns - o viziune de ansamblu, un sistem de gandire total orga- nic si functional pentru teologia si pentru revelatia crestina El este convins ca acest sistem poate fi reprezentat numai de standard philosopher of Catholicism, adica sfantul Toma, caruia ii recunoaste meritul de a fi stiut sa interpreteze philosophia perennis: or, numai ea poate sa desfasoare misiunea ecumenica de a aduna ceea ce este cumva valid in alte sisteme de gandire si de a-l omologa intr-o sinteza functionala cu mesajul lui isus Cristos Conform lui Johanns, nu exista nici o afi rmatie teologica importanta a sfantului Toma care sa nu poata avea confi rmari intr-un curent al gandirii vedantice sau in altul si conchide: Rezulta oare ca Filosofi a Catolica si Vedanta sunt acelasi lucru? Nu Vedanta po- seda materialele noastre fi losofi ce, dar nu le-a elaborat intr-un sistem, intr-un in- treg coerent Doctrinele Vedantei nu sunt contradictorii in ele insele, ele se contrazic reciproc Acest lucru se datoreaza fi ecarui sistem distinct (Advaita, Visistadvaita, Dvaita, Dvaitadvaita, etc ), care confunda in mod eronat unul dintre marile madulare ale adevarului cu trupul sau intreg Astfel, unui student care vede lucrurile din exterior, dar cu simpatie, Vedanta ii ofera vederea unui amalgam de madulare risipite care asteapta un sufl et comun pentru a se ridica la viata si la progres Am spus ca in Filosofi a Catolica a sfantului Toma noi gasim toate invataturile importante intalnite in Vedanta Dar in sistemul tomist noi avem un ansamblu organic Este o armonie unitara in care sistemele vedantice diferite isi afl a propria lor incadrare Dezacordul dispare Madularele risipite se compun intr-un orga- nism, intr-un trup armonios al adevarului inzestrate cu constiinta, fi e materia inconstienta Un monism care contempla in interiorul Absolutului parti diferentiate, depasind astfel afi rmarea extrema a Advaitei care nu concepe cum se pot da Absolutului atribute si calitati, deoarece ele ar fi proprii numai realitatilor vizi- bile si limitate Cf o sinteza a gandirii sale in: Religious Hinduism, pp 97-103 si bibliografi a citata acolo 55 P Johanns, Light of the East (June 1930): To Christ through the Vedanta , 369 iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 121TENDiNtE Prin urmare, teza noastra este ca fi losofi ile Vedanta merg in aceeasi directie a Fi- losofi ei Catolice Numai ca, inca neintalnindu-se, trebuie sa fi e clar ca inca nu au ajuns la tinta spre care tind toate Ele sunt pentru moment ca niste rataciti de-a lungul drumului, care inca nu sunt in posesia adevarului, despre care toate admit totusi ca este unul singur Hinduistii il vor gasi pe Cristos daca ei vor reusi sa se descopere pe deplin pe ei insisi Am vrea sa demonstram asta hinduistilor Am vrea sa le fi e clar ca noi inaintam in aceeasi directie cu a lor: ca exista o cale care duce la Cristos prin intermediul Vedantei56 Tentativa lui Johanns, cu adevarat foarte ambitioasa, consta deci in a crea un sistem armonios intre fi losofi ile Vedantei si Filosofi a Crestina a sfantului Toma in vederea tintei fi nale care ar fi reprezentata de formarea unui sistem nou pe baza indiana de asa natura incat sa-i garanteze, pe de o parte, autono- mia si, pe de alta parte, demnitatea egala, cu referinta clara la operatiunea culturala facuta in timpul sau de insusi Toma de Aquino fata de cultura aris- totelico-platonica Se observa in gandirea sa infl uenta lui Upadhyaya chiar in aceasta vointa apologetica proeminenta, conform careia una dintre indatoririle primare ale crestinismului in india ar consta tocmai in dezvaluirea tensiunii profunde si ascunse in hinduism spre implinirea sa in revelatia biblica si chiar in fi losofi a crestina Asta comporta fi e o lectura speciala a traditiei fi losofi ce si religioase a hinduismului, fi e convingerea de a avea personal un instrument critico-fi lo- sofi co-teologic in masura sa desfasoare aceasta functie apologetica Este teza crestinismului ca implinire care ramane - sub diferite forme - una dintre po- zitiile ce caracterizeaza cercetarea teologica contemporana Provocarea lansata de Chandra Sen si de Upadhyaya, adica faptul ca este posibil, ba chiar inevita- bil, pentru crestinismul indian sa construiasca pe baza Vedantei o originala experienta de inculturare a Dumnezeului ebraic-crestin revelat in Biblie este, de fapt, unul dintre punctele caracteristice ale teologiei care deschide epoca actuala si asa a ramas pana astazi Aparatul si fundamentul metodologic al lui Johanns sunt privite astazi ca insufi ciente fata de scop Se afi rma ca gandirea si traditia teologica indiana - in pofi da intentiilor declarate - inca nu rezista la comparatia cu parcursul crestinismului occidental, care a ajuns la sinteza sco- lasticii si, mai inainte inca, a patristicii, printr-un travaliu plurisecular de in- culturare in civilizatiile din bazinul mediteranean si din Europa Teologia 56 Light of the East introduction (october 1922): To Christ through the Vedanta , 5-6 Cu privire la pozitia lui Johanns, cf c Viii din opera deja citata a lui K P Aleaz, Christian Th ou- ght Th rough Advaita Vedanta, 113-123 DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)122 crestina in india pare inca neadaptata la o sinteza de acest gen, desi si-a fi xat ideile fundamentale si si-a revendicat legitimitatea in termeni absolut plauzibili Directii asemanatoare cu cele ale lui P Johanns se manifesta la unii autori protestanti din generatia precedenta cum ar fi William Miller (1838-1923), invatatorul inspirator al lui Chakkarai, despre care se va vorbi in continuare, T E Slater (1840-1912) si J N Farquhar (1861-1929), citat deja Opera lui Richard De Smet (1916), belgian de origine, prezent in india din anul 1946, profesor de logica, metafi zica si de fi losofi e indiana la De Nobili College (Pune), asuma in centrul gandirii sale sistemul lui Sankara cu intentia de a oferi o orientare refl ectiei teologice despre Dumnezeu care sa fi e profund inradacinata in traditia religioasa a indiei si in acelasi timp autentic crestina Printr-o serie de interventii, mai ales in reviste specializate57, care pornesc de la teza sa de doctorat sustinuta la Universitatea Pontifi cala Gregoriana58, el se angaja sa revada textele autentice ale lui Sankara (profi tand de aporturile mo- derne ale criticii textuale) si sa evidentieze in cadrul lor tensiunile principale ale gandirii sale El considera ca poate ajunge la aceste concluzii: 1 ceea ce Sankara tinde sa atinga este, mai ales, "Excelentul Suprem", 2 dar noi ne afl am in stare de ignoranta care ne face sa-i atribuim carac- teristicile Absolutului realitatii aparente care nu este asa, 3 astfel, noi ne consideram monade autonome, autosufi ciente, 4 chiar si atunci cand ne gandim la Absolut, il concepem in termeni - re- lationati la noi - de divinitate, 5 totusi nu este stinsa in noi tensiunea spre Absolut, 6 aceasta tensiune nu poate fi saturata decat prin intuitia Brahmanului autentic, 7 asadar acesta este scopul ultim al existentei umane; 8 in aceasta optica trebuie sa fi e revazute textele din Upanishade despre intuitia Absolutului (Brahman) si defi nitiile pe care incearca sa le ofere despre el De Smet (interpretand gandirea lui Sankara) grupeaza aceste defi nitii in patru tipuri: 1 defi nitiile negative: "Nu este asa, nu este asa" (neti neti), in sensul ca tot ceea ce i se atribuie Lui poate sa fi e numai extrinsec Lui; 57 Cf o bibliografi e foarte clara in K P Aleaz, Christian Th ought Th rough Advaita Vedanta, 232-234 58 Th e Th eological Method of Sankara, Roma 1953 (teza nepublicata) iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 123TENDiNtE 2 defi nitiile superlative: El este Suprem (Paraman), Plinatate (Purnam): El este acea lume de dincolo a fi intelor fi nite, care oricum ne ofera indicii despre ea, deoarece de El sunt generate si sustinute in existenta, deoa- rece la El se intorc cand se sting, desi (Absolutul) nu sufera nici o schimbare (El este stabil ca varfurile din Himalaia) Totusi, se poate vorbi de relatii intre Absolut si realitatea fi nita: a) atman-ul (spiritul, sufl etul) lucrurilor fi nite este numai in El drept cauza ultima; b) lucru- rile fi nite sunt total dependente de El; c) inseparabile; d) locuiesc in El; e) sunt asemenea Lui, dar nu pot fi conduse la acelasi gen, Absolutul fi ind "Unicul fara al doilea": Absolutul ramane Cauza Suprema; 3 defi nitiile in relatie cu eu-l omului (tat-tvam-asi: tu esti acela) care il percepe pe Brahman prin refl exia in atman-ul omului si al Absolutului ("nu exista alta poarta de cunoastere") Refl exie neprodusa, altminteri atman-ul uman nu ar fi in stare de a transcende natura fi nita a realitatii si ignoranta care ar duce la conceperea atman-ului uman ca fi inta indi- viduala in ciclul lucrurilor Dar de ce stapaneste asupra omului aceasta stare de ignoranta? Este vointa Absolutului care asa a dispus si este vo- inta sa binevoitoare care deschide in acelasi timp drumul spre intuitia Absolutului insusi; 4 defi nitiile in relatie cu Absolutul in interioritatea sa: el este fi inta (sat- yam), cunoastere-constiinta (jnanam), infi nitate (anantam) si, de ace- ea, constituie fericirea si scopul omului: Cunoscatorul lui Brahman se bucura de orice dorinta, de orice placere provocata de obiecte dorite, fara exceptie El se bucura de toate lucrurile placute in mod simultan, ca si cum ar fi reunite intr-un singur moment care este vesnic59 Pentru aceste motive, R De Smet poate sa conchida: inculturarea noastra in categoriile Advaitei este mai importanta si mai putin su- pusa la intelegeri gresite din partea hinduistilor decat cele ale bhakti si ale inter- pretarii lui Cristos ca avatara Advaita nu a dezvoltat conceptia nonsanscrita de "persoana", care in general este inteleasa gresit de hinduisti, dar care in semnifi ca- tia sa crestina autentica si traditionala este in acord total cu Advaita O atentie mai deschisa din punct de vedere spiritual fata de conceptia eu-lui in gandirea lui San- kara ne-ar ajuta sa largim constiinta dependentei noastre creaturale, in timp ce 59 Cf R De Smet, "Sankara’s Non-dualism (Advaita-Vada)", in R De Smet - J Neuner, Religious Hinduism, Bangalore 1997, 94 DiALOG TEOLOGiC 20 (2007)124 dinamismul sau intelectual fata de intuitia Esentei divine ar interioriza credinta noastra, ar reanima speranta noastra si ar hrani tensiunea intensa a iubirii noastre60 Paul D Devanandan (1901-1962), intr-o nota autobiografi ca, aminteste ca stimulentul la aprofundarea raportului dintre crestinism si hinduism i-a fost sugerat de o judecata peremptorie a lui Handrick Kramer, care contesta exis- tenta unei revelatii naturale si stabilea in felul acesta o despicatura larga clara intre crestinism si celelalte religii A decis sa se specializeze in fi losofi e si in istoria religiilor la Bangalore, unde a condus si a contribuit la organizarea lui Christian institute for the Study of Religion and Society (CiSRS) Chiar in aceasta perioada a avut loc in el regandirea globala a raportului dintre crestinism si hinduism Poate fi considerat un precursor al perioadei dialogului pe baza descoperirii si a valorizarii demnitatii umane si religioase a interlocutorilor sai de diferite credinte, care l-au facut sa dezvolte tematici destinate sa devina apoi clasice in elaborarea teologiei contemporane (pluralism, unicitatea reve- latiei) Relevanta in acest domeniu este interventia sa la a iii-a Adunare a WCC (Called to Wiiness, New Delhi 1961) Refl ectia teologica a lui Devanandan stabileste un punct de dialog pe tere- nul reinterpretarii Mayei, parte constitutiva a gandirii fi losofi ce hinduiste, de- oarece indica faptul ca toata realitatea (de la fi ecare fi inta la Cosmos, fi ind exclus Absolutul) nu ar fi nimic altceva decat - in defi nitiv - iluzie, in care este in vigoare nu numai legea cauza-efect care ar justifi ca ciclul renasterilor, ci si viziunea religioasa care atribuie forme si atribute personale divinului Deva- nandan considera ca acest orizont ar putea fi compatibil cu viziunea istoriei si a Universului creat introdusa de Biblie De fapt, in ambele traditii lumea creata de om si Cosmosul sunt pieritoare si acesta este cu siguranta un punct impor- tant de posibila intelegere reciproca; de fapt, crestinismul, afi rmand ca noua creatie viitoare nu este nici ea sub legea nepermanentei radicale care domina intreaga realitate, introduce un factor dialogic decisiv cu conceptia hinduista, deoarece cere un model de interactiune dintre istorie si meta-istorie care nu afecteaza Transcendenta lui Dumnezeu si nu absolutizeaza sfera lumeasca a Absolutului insusi cand devine istorie 60 R De Smet, "Sankara’s Non-dualism (Advaita-Vada)", 95 Pentru o refl ectie mai genera- la cu privire la aceste concluzii, cf lucrarea lui De Smet, Highlights of the life of faith (Sraddha) in india publicata in volumul G Gispert-Sauch, ed , God’s Word among Men, fs Fr Joseph Putz S J , Vidyajyoti institute of Religious Studies, Delhi 1973, 39-58 in afara de asta, tot de De Smet, "Sankara’s Vedanta and Christian Th eology", Review of Dharma 1 1 (1980) 33-48 iN REiNNOiREA TEOLOGiCa DiN iNDiA 125TENDiNtE Astfel, in teologia lui Devanandan, punctul crucial al confruntarii dintre crestinism si hinduism se muta de la planul metafi zic al raportului dintre Ab- solut si creatie la cel al istoriei mantuirii, de la planul ontologic la cel al deve- nirii istorice, de la istoria prezenta la cea viitoare: Realitatea ultima a Absolu- tului nu este atat Primul Anterior, ci Scopul ultim Asadar se trece de la Cauza efi cienta la Cauza fi nala Devanandan este convins ca o difi cultate permanenta a hinduismului este reprezentata de revelatia biblica si crestina cu privire la existenta si actiunea personala a lui Dumnezeu in istorie, din moment ce hinduismul ar ramane inchis in categoriile neadaptate si niciodata depasite ale antitezei real-nereal (sat-asat), chiar si atunci cand ar vrea sa se atribuie conceptului de nereal o valoare diferita de cea de pura iluzie (el impartaseste opinia celui care consi- dera ca in felul acesta trebuie interpretata gandirea lui Sankara): A venit timpul in care indienii atenti ar trebui sa-si dea seama de nepotrivirea pozitionarilor din Upanishade in raport cu o inspiratie activa si o teorie teologica de care ar avea nevoie in mod necesar cand ar intentiona sa reuseasca in incerca- rile sale de a regenera viata si societatea hinduista61 Devanandan introduce aceste elemente noi de dialog cu hinduismul si sub stimulentul sensibilitatii schimbate fata de istorie si fata de actiunea umana insusita de renasterea neohinduista62 Dar nu numai atat Cu deschiderea sa spre dimensiunea istorica, intr-o anumita masura, anticipeaza dezvoltarile unui fi lon al teologiei contemporane care, incepand din anii ’60, va dezvolta o activitate programatica fata de conditiile cele mai dezumanizante ale societatii indiene, cu metode si alegeri apropiate de Teologia eliberarii din America Latina (traducere de pr dr Mihai Patrascu) 61 P D Devanandan, Th e Concept of Maya, London 1950, 231 232, citat de K P Aleaz, Christian Th ought Th rough Advaita Vedanta, 188 62 United Th eological College (UTC) din Bangalore a publicat in anul 1987 o editie in doua volume a operelor lui Paul D Devanandan, coordonata de Joachim Wietzke Principalele sale interventii sunt Th e Concept of Maya, London 1950; Christian Concern in Hinduism, CiSRS, Bangalore 1961; Preparation for Dialogue, Bangalore 1963; despre Devanandan, cf R Boyd, An introduction to indian Christian Th eology, 186-205; K P Aleaz, Christian Th ought Th rough Advaita Vedanta, 187-192 